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1  Einleitung

Rasch tippe ich die Worte >El Shaddai< und >Deutschland« in die Suchmaschine Google ein. Die

Suchergebnisse sind sehr vielfaltig und reichen von Amy Grants Lied EI Shaddai {iber ein japa-
nisches Computerspiel mit diesem Namen zu biblischen Erklarungen des Wortes bis zu einer

privaten Webseite. Auf Letzterer finde ich die ersten Hinweise, dass sich auch in Deutschland

Mitglieder der philippinischen charismatischen Bewegung El Shaddai treffen. Auf dieser Web-
seite sind Fotos eingestellt, die einige der Gldubigen zeigen. Zugleich verraten sie etwas iiber die

Orte, aus denen die Menschen stammen. Zum einen ist Neu-Ulm angegeben und zum anderen

Frankfurt am Main. Erneut nutze ich Google und gebe dieses Mal >El Shaddai< und >Frankfurt«

als Suchbegriffe ein. Dieses Mal sind die Ergebnisse schon etwas genauer. Die Webseite der phi-
lippinischen Botschaft und des PCI Philippine Cultural Institute e. V. werden angezeigt; beide

enthalten Verweise auf eine El Shaddai-Gruppe in Frankfurt. Auf der Webseite der Botschaft

stehen die Adresse und Telefonnummer von einer Frau namens Aleta, auf der Homepage von

PCI finde ich heraus, wo und wann sich die Anhanger dieser Gemeinde in Frankfurt treffen.

Da ich mir nicht sicher bin, ob die Angaben auf den Webseiten noch stimmen, suche ich nach

der Webseite von St. Klara, der Kirche, in der sich die Mitglieder El Shaddais treffen sollen. Auf

dieser Webseite gibt es unter der Rubrik >pastoraler Raum« zwei Links: Der eine fiihrt zur italie-
nischen, der andere zur philippinischen Gemeinde. Der Klick auf den Link der philippinischen

Gemeinde verweist erneut auf zwei Unterseiten mit der Erlduterung, dass die philippinische Ge-
meinde in Frankfurt aus El Shaddai und Couples for Christ bestehe. Auf der Seite von El Shaddai

wird erneut Aleta als Ansprechpartnerin genannt. Anschlieflend suche ich mir die Telefonnum-
mer des zustandigen Priesters und rufe ihn an, um zu erfahren, ob die Informationen auf der

Webseite iiber El Shaddai noch giiltig sind. In diesem Gesprich erhalte ich von ihm eine erste

Einschitzung El Shaddais und erfahre zudem, dass die philippinische katholische Gemeinde

aus etwa 400 Personen besteht, die aus der Region um Frankfurt kommen und aus unterschied-
lichen sozialen Schichten stammen. Er ergdnzt noch, dass die Messen und Treffen auf Englisch

und Tagalog, der am weitesten verbreiteten Sprache der Philippinen, stattfinden. Anschlieffend

schreibe ich eine E-Mail an die Sekretidrin, um noch einmal die Telefonnummer von Aleta zu

iiberpriifen.

Einige Tage spdter wihle ich Aletas Nummer, die direkt ans Telefon kommt. Nachdem ich ihr
mein Anliegen erkldrt habe, schldgt sie mir ein personliches Treffen in Frankfurt vor. Nach
einer eineinhalbstiindigen Fahrt mit der Regionalbahn und der U-Bahn komme ich an der Kon-
stablerwache an und suche nach dem Kentucky Fried Chicken. Diesen Ort hatte mir Sister
Aleta, die Gemeindeleiterin von El Shaddai, als Treffpunkt am Telefon genannt. Neugierig bah-
ne ich mir meinen Weg durch die Passanten, viele von ihnen sind auf dem Heimweg von der
Arbeit. Wie ich spéter erfahren werde, ist Aleta auf dem Weg ins Krankenhaus, da sie, wie so
oft, Nachtschicht arbeitet, um mehr Geld zu verdienen. Am Kentucky Fried Chicken angelangt
schaue ich mich um und sehe einige Filipinas an einem Tisch sitzen. Aus dieser Gruppe 15st
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sich eine Frau. Es ist Aleta, eine grofie Frau mit kurzen Haaren. Gemeinsam suchen wir uns

einen anderen Sitzplatz, etwas abseits von der Gruppe. Ich stelle mich und mein Forschungs-
vorhaben noch einmal vor. Aufmerksam hort Aleta zu und erklart mir, wann sich El Shaddai

trifft und dass sich das Programm des gawain (zu Deutsch Veranstaltung, Aktivitat, Ereignis), je

nachdem welcher Sonntag im Monat ist, unterscheidet. Nach etwa 20 Minuten ist das Gesprach

beendet, da Aleta zur Arbeit muss. Sie sagt noch: »Komm in vier Tagen doch einfach zur Messe

und zum gawain!«

Diese Geschichte erzdhle ich auf die Frage, wie ich meine Forschung bei El Shaddai begonnen
habe, und setze dann fort, dass ich mich an diesem Sonntag den Mitgliedern El Shaddais im
gawain, dem Gebetstreffen El Shaddais, wahrend des Zeugnisablegens noch einmal person-
lich vorgestellt und erklart habe, dass ich eine Feldforschung bei ihnen durchfiihren méchte.
Zu Beginn meiner Feldforschung hatte ich geplant, mich mit dem Themenfeld Gesundheit,
Religion und Migration auch bezogen auf El Shaddai auseinanderzusetzen, da die Mitglieder
El Shaddais zum einen in ihren Gebetstreffen Heilungsgebete abhalten und mir zum anderen
nach dem Studium der Literatur das Thema Migration und Gesundheit vielversprechend zu
sein schien. Im Laufe meiner Begegnungen mit den Menschen, der Beobachtung und Teil-
nahme an ihren religiosen Aktivitdten und Treffen in der Freizeit merkte ich, dass ich meine
Fragestellung abdandern musste, um das Leben der Anhédnger El Shaddais besser und um-
fassender zu beschreiben, als es mit einem Fokus auf das Thema Gesundheit und Religion
moglich gewesen wire. Aus einer Episode, die ich in Kapitel 4 beschreibe, entwickelte ich die
Idee, mich mit den Ansétzen der Ethics of Care (Gilligan 1982) und den Technologien des Selbst,
der Selbstsorge (Foucault 1988: 18), auseinanderzusetzen und unter dem Sammelbegriff der
Sorge eigene fiir die Ethnologie tragfdhige Definitionen zu entwickeln.

Die Protagonisten der eingangs erzahlten Geschichte und des gesamten Buchs sind phi-
lippinische Migranten. Das Leben meiner wichtigsten Weggefahrten wahrend der Feldfor-
schung skizziere ich, wenn sie im Text zum ersten Mal eine Stimme bekommen. Im Fokus
des zweiten Kapitels stehen deswegen ihre Erfahrungen und Biographien. Damit erganzt es
die bisherige Literatur im Bereich der Migrationsforschung, die sich im Zusammenhang mit
philippinischen Migranten meistens auf den nordamerikanischen Kontext oder Lander wie
Singapur oder Hongkong begrenzt und in Deutschland haufig auf die Untersuchung tiirki-
scher Migranten fokussiert (Al-Ali & Koser 2002: 4, Pfluger-Schindlbeck 1989, Schiffauer 2000,
Schiffauer 1991, Sokefeld 2004, Wolbert 1997). Hinzukommt, dass es tiber die philippinische
Diaspora kaum Ethnographien gibt, die etwas anderes als das Arbeitsleben der Migranten
oder aber das Thema der Ehemigrantinnen ansprechen (Beer 1996, Lauser 2004).

Die philippinischen Migrantinnen und Migranten verstehen ihre Entscheidung zur
Migration und ihr Leben aufierhalb der Philippinen héufig als eine sdkulare Version einer
Pilgerreise (Aguilar jr. 1999: 114). Eine andere religiose Reise, der Kreuzweg, wurde deswegen
zum Leitmotiv des zweiten Kapitels. In der Reflexion eines Kreuzwegs, den ich 2008 mit den
Mitgliedern El Shaddais gegangen bin, wurde mir deutlich, dass die einzelnen Stationen des
Kreuzwegs zum einen die Erfahrungen der Migrantinnen und Migranten widerspiegeln und
sie sich zum anderen gut mit den theoretischen Debatten zum Thema Migration verbinden
lassen. Aus diesem Grund skizziert das zweite Kapitel zunachst die Geschichte der ethno-
logischen Migrationsforschung, um dann die Begriffe Diaspora und Transnationalismus zu
erlautern. Mit dem Begriff Diaspora ldsst sich die Gemeinschaft der im Ausland lebenden
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Filipinas und Filipinos gut charakterisieren, wahrend sich der Begriff Transnationalismus auf
die internationalen Verflechtungen El Shaddais anwenden ldsst.

Anschliefiend wird die philippinische Geschichte der Migration dargestellt, wobei der
Schwerpunkt erstens auf der historischen Darstellung der Migration nach Deutschland liegt
sowie die verschiedenen Institutionen und Gesetze des philippinischen Staates, also das
Migrationsregime, dargelegt werden. Diese werden mit den personlichen Erfahrungen der
Akteurinnen und Akteure verwoben, wobei erortert wird, aus welchen Grinden meine Ge-
sprachspartner nach Deutschland kamen. Um ein moglichst umfassendes Bild vom Leben
dieser Menschen zu zeichnen, werden die direkt und indirekt aus der Migration resultieren-
den Probleme diskutiert, aber auch die Hilfe, die die Mitglieder El Shaddais durch andere
Menschen und Institutionen erfahren.

El Shaddai in Frankfurt: ein Ort, der fiir viele Migrantinnen und Migranten zu einer Hei-
mat wurde und zur Sinnstiftung in ihrem Leben beitrdagt. Mit dieser charismatischen Grup-
pierung setzt sich das dritte Kapitel auseinander. Obwohl charismatische Migrationsgemein-
den zu einer Neuordnung der religiosen Landschaft Deutschlands fiihren und die Bedeutung
des rituellen Lebens dieser Gemeinden anerkannt ist, gibt es wenige (ethnologische) Studien,
die sich detailliert mit ihnen auseinandersetzen (Adogame 2006: 62, Wahrisch-Oblau 2006:
10, Robbins 2004b: 123-126). Dies gilt auch fiir die ethnologische Untersuchung christlicher
Gemeinschaften in Deutschland insgesamt, da zumeist Religionshistoriker oder Theologen
mit Schwerpunkt Kirchengeschichte dieses Feld bearbeiten (Gladigow 1995: 22). Ein Grund
fiir die mangelnde Untersuchung der Migrationsgemeinden ist deren Vielschichtigkeit und
Komplexitét, die oft keine gemeinsame institutionelle Struktur aufweisen (Bergunder & Hau-
stein 2006: 7). Zudem hat sich die ethnologische Forschung, bedingt durch das fachimma-
nent geleitete und historisch beeinflusste Forschungsinteresse, weniger auf Europa als auf die
anderen Kontinente konzentriert (Storck 2008: 23-25). Die Ethnologen Birgit Meyer (1998)
und Hans-Jorg Dilger (2007) haben sich beispielsweise mit charismatischen Gruppierungen
in Afrika auseinandergesetzt, wahrend fiir den asiatischen Raum Katherine Wiegele (2005)
und fiir Ozeanien unter anderem Joel Robbins (2004a) als Beispiele zu nennen sind. Uber
Lateinamerika hat beispielsweise David Martin (1990) ein Buch verfasst. Damit schlie3t diese
Untersuchung eine Liicke und leistet einen Beitrag zur Anthropology of Christianity, einem
Forschungsfeld, das sich in der letzten Dekade formiert hat und dessen Keim in den 1980er
und 1990er Jahren gelegt wurde (Asad 1993, James & Johnson 1988, Sahlins 1996, Schneider
& Lindenbaum 1987). Ziel der anthropology of christianity ist eine vergleichende Untersuchung
christlicher Gemeinschaften aus ethnologischer Perspektive und mit einem ethnologischen
Instrumentarium, das heifst der teilnehmenden Beobachtung (Robbins 2003: 191-192).

Fiir eine historische Einordnung El Shaddais und ein grundlegendes Verstandnis skiz-
ziert das dritte Kapitel zundchst die Christianisierung der Philippinen. Wie fiir die spanischen
Monche, die die Filipinos missionierten, ist die Verbreitung der Botschaft auch fiir El Shaddai
wichtig, da sie so ihren Einflussbereich ausdehnen konnten und konnen. Anschliefsend wer-
den Ursprung und Entwicklung der pentekostalen und charismatischen Bewegung umrissen
und die Griindung El Shaddais auf den Philippinen nachgezeichnet. Dabei werden die Ge-
schichte, die Strukturen und die Theologie dieser Gruppe beleuchtet. Schliefslich wendet sich
das Kapitel dem Frankfurter Kontext zu und zeigt die Entstehung, die Entwicklung und das
Auseinanderbrechen El Shaddais in El Shaddai und eine weitere charismatische Gruppierung
auf. Der Zerfall El Shaddais fand erst gegen Ende meiner Feldforschung statt. Ein Augen-
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merk liegt auf der Struktur der Frankfurter Gruppe sowie den Griinden der Anhanger, sich EI
Shaddai anzuschliefSen: Hierzu zdhlen das Gefiihl der Gemeinschaft, aber auch das rituelle
Leben dieser Gruppe, das von erlebnis- und erfahrungsorientierten Gebetstreffen getragen
wird, die die Grenze zwischen Anbetung und Freizeit verwischen und ein Gegengewicht zum
Alltagsleben der Glaubigen bilden. Hinzu kommt, wie im fiinften Kapitel noch ndher beleuch-
tet wird, die Heils- und Heilungsorientierung der Gemeinschaft. Die Mitglieder El Shaddais
vertreten ein Heilsverstdndnis, nach dem das Heil auch in dieser Welt méglich und gegeben
ist. Der Einzelne gelangt durch Transformation seines Selbst zum Heil, indem er die Gott
zugeschriebenen Eigenschaften in seinem Leben umsetzt und dadurch die Grenzen seines
Selbst tiberschreitet.

Dieser Prozess und die damit verbundenen Praktiken sowie Vorstellungen kénnen unter
die Begriffe Fiirsorge und Selbstsorge gefasst werden, die wiederum als Sorge subsumiert
werden. Damit zeigt diese Arbeit erstmals den Zusammenhang zwischen der Selbstsorge
und der Fiirsorge auf. Bevor das vierte Kapitel tiefer in die theoretische Diskussion einsteigt,
differenziert es zunéchst die Begriffe Person und Selbst, da diese haufig nicht exakt definiert
werden. Zudem ist den Theorien der Selbstsorge und Fiirsorge ein Selbst- beziehungsweise
Personenkonzept inhdrent, so dass eine Begriffsklirung zum Verstandnis der Konzepte der
Selbstsorge und Fiirsorge beitragt.

Das vierte Kapitel beginnt mit einer historischen Skizze des Begriffs Selbstsorge und er-
lautert das Konzept der »Technologien des Selbst« (Foucault 1988: 18). Anschliefflend werden
die Arbeiten verschiedener Ethnologen umrissen, da ihre Ergebnisse eine Grundlage fiir die
Analyse meiner Daten bilden (Ecks 2004, Hirschkind 2001, Mahmood 2005, Robbins 2004a).
Bereits hier wird deutlich, dass Foucaults Verstdndnis der Technologien des Selbst zu eng ge-
tithrtist, da es sich mit der Identitatskonstruktion auseinandersetzt, aber alltdglichere Formen
der Selbstsorge, die beispielsweise auf das korperliche Wohlbefinden abzielen, aufSer Acht
lasst (Guell 2009: 79).

Ohne Selbstsorge bricht das alltdgliche Leben zusammen, ohne Fiirsorge auch. Kochen,
ein Gebet, eine trostende Umarmung sind nur scheinbar alltdgliche und unscheinbare Hand-
lungen. Werden sie jedoch aus der Perspektive der Ethics of Care, Fiirsorge, betrachtet, zeigt
sich, dass ihnen eine besondere Bedeutung zukommen kann, da durch sie die Verbundenheit
von Menschen untereinander gestdrkt und die Lebenssituation verbessert wird. Deswegen
wird die Debatte um die Ethics of Care nachgezeichnet, die sich in einem Schnittfeld psycho-
logischer, politischer, philosophischer und sozialer Diskurse bewegt. So wurde fiir jedes dieser
wissenschaftlichen Felder exemplarisch eine Theorie ausgewéhlt. Als Erstes wird der Ansatz
der Entwicklungspsychologin Carol Gilligan (1982) vorgestellt, deren Ergebnisse die Diskussi-
on anstieflen, um im Anschluss den politikwissenschaftlichen Ansatz von Joan Trontos (1993)
zu diskutieren und von Gilligans Konzept abzugrenzen. Exemplarisch werden zudem das
in der Individualethik verortete Konzept der Achtsamkeit von Elisabeth Conradi (2001) und
theologische Konzepte sowie die pflegewissenschaftliche Perspektive von Madeleine Leinin-
ger (1984) vorgestellt. Zudem werden die Arbeiten verschiedener Ethnologen wie van Eeuwijk
(2007: 4), van der Geest (2002: 3), Dilger (2007: 73) und Klaits (2009: 3) erértert, die den Begriff
Fiirsorge als Synoym fiir das Wort Pflege nutzen, jedoch die Ethics of Care nicht aufgreifen.
Deswegen verfolgen das vierte Kapitel und die Untersuchung insgesamt vier Ziele: Da es fiir
die Firsorge und die Selbstsorge kein eigenstandiges begriffliches und theoretisches Hand-
werkszeug gibt, werden erstens die Impulse aus den Debatten um die Ethics of Care und der
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Selbstsorge reflektiert, und an die bereits bestehenden Diskussionen um die Konzepte der
agency und Empathie angebunden. Denn Fiirsorge und Selbstsorge sind Praktiken, bei denen
eine mit agency ausgestattete Person einfiihlend handelt und sich um ihr Wohlergehen oder
das eines anderen sorgt. Durch eine exakte Verwendung von Begriffen werden damit auch die
Unterschiede zwischen der Empathie und der Fiirsorge deutlich und »the doing of empathyx,
aber auch der »enacted empathy« konnen durch das exaktere Konzept der Fiirsorge ersetzt
werden (Hollan & Throop 2011: 11, Mageo 2011: 76). Anhand dieser Debatten werden jeweils
eigene Definitionen der Selbst- und Fiirsorge fiir die Ethnologie entwickelt. Zudem wird die
Sorge als eine auf das Wohlbefinden ausgerichtete Praxis als Oberbegriff fiir die Fiirsorge
und Selbstsorge etabliert. Daraus resultiert das zweite Ziel: die Einspielung dieser empirischen
Ergebnisse in die theoretische Debatte. Dadurch wird zum einen der Reifizierung der Instan-
zen vorgebeugt und zum anderen der Blick auf bisher unbeachtete Aspekte der Fiirsorge und
Selbstsorge gelenkt. Drittes Ziel dieses Kapitels ist es, auf die Bedeutung der Fiirsorge und
Selbstsorge fiir die Methoden der Ethnologie hinzuweisen. Da die Konzepte der Selbstsorge
und Fiirsorge im Westen entstanden sind, ist eine sensible Vorgehensweise, die den kultu-
rellen Unterschieden und Spezifika Rechnung trégt, bei der Ubertragung in einen anderen
kulturellen Kontext wichtig.

Dieses vierte Ziel, die Einbettung der Begriffe in ihren kulturellen Kontext, verfolgt Kapitel
51in besonderem MafSe (Ahn 1993: 1, Kirkpatrick & White 1985: 5). Es zeigt auf, wie Praktiken
der Fiirsorge und Selbstsorge zum Heil und der Heilung der Mitglieder El Shaddais beitragen.
Denn bereits im Erweckungserlebnis des Griinders von El Shaddai, Mike Velarde, zeichnet
sich ab, dass er und spiter auch die anderen Glaubigen die christliche Uberlieferung fortfiih-
ren, bei der Heilung ein Zeichen des Heils ist. Mit anderen Worten: Ziel der Glaubigen ist es,
ein sacred self zu werden (Csordas 1997: 281). Diesem Ziel ndhern sie sich zum einen, indem
sie versuchen, die Gott zugeschriebenen Eigenschaften und Verhaltensweisen in ihrem Leben
umzusetzen. Zum anderen offnen sie sich gegentiber Erfahrungen des Heils, wobei deutlich
wird, dass Fiirsorge und Selbstsorge eine korperliche und sinnliche Dimension aufweisen be-
ziehungsweise an Koérpern und Sinnen ansetzen. Um der Wirkmachtigkeit der verschiedenen
Rituale auf die Spur zu kommen — zu nennen sind beispielsweise das Catholic Life in the Spirit
Seminar oder das Heilungsgebet, aber auch Sprechakte wie Predigt oder Zeugnisablegen —,
werden an dieser Stelle ein medizinethnologischer und ein religionsethnologischer Strang
zusammengefiihrt und argumentiert, dass die sinnliche Ansprache der Glaubigen dafiir aus-
schlaggebend ist. Insgesamt gesehen praktizieren die Anhédnger El Shaddais Fiirsorge und
Selbstsorge in einem Feld, das durch religiose, politische, wirtschaftliche, historische, soziale
und kulturelle Faktoren bestimmt ist. Dieses Feld erschloss ich mir mit verschiedenen Metho-
den der Ethnologie. Raumlich verortet ist mein Feld in Frankfurt am Main.
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»I'he natives have put up their own tent’s on the anthropologist doorstep«
(Burawoy 2000: 340)

Vor meiner Tiirschwelle liegt Frankfurt am Main, wo ich meine Feldforschung durchfiihrte.
Hier leben laut der Darstellung der Stadt Menschen aus 170 Nationen.' Frankfurt mit seinen
Hochhéusern und der Borse sowie seinen dorflich anmutenden Stadtteilen mit Apfelwein-
kneipen entspricht nicht der stereotypen Vorstellung eines ethnologischen Feldes, mit dem
man gemeinhin einen weit entfernten, exotischen und potenziell gefdhrlichen Ort verbindet.
Kulturen und die Akteure, die Ethnologen untersuchen, werden zu einem »shifting object«
(Hastrup & Olwig 1997: 3—4). Doch nicht zuletzt durch die Globalisierung, durch die sich die
Menschen aus den klassischen Feldforschungsgebieten in die heimischen Gefilde der Ethno-
logen bewegen, ist die Ethnologie gefordert, die »fremden« Menschen im eigenen Land zu
betrachten (Braunlein & Lauser 1997: II-11II, Brettell 2000: 97, Wassmann 1998: 9). Eine anthro-
pology at home, Ethnographie der Heimat oder Ethnographie daheim, bei der der Feldforscher
in irgendeiner Form in seiner eigenen Gesellschaft oder Umgebung bleibt, gewinnt als An-
satz in der Ethnologie immer mehr an Bedeutung (Coleman & Collins 2006: 9, Peirano 1998:
122-123).

Meine Feldforschung war weniger als eine Reise zu einem weit entfernten Ort und durch
langeres Verweilen an einem bestimmten Ort charakterisiert, sondern eher durch wieder-
holte Besuche von Personen in meiner heimischer Umgebung geprégt, durch die sich ein
Feld von zwischenmenschlichen Beziehungen ergab (Clifford 1997: 55-56). Anders als bei
der klassischen Feldforschung, bei der eine nahezu vollstindige Immersion, ein nahezu
vollstandiges Eintauchen in das Leben der Informanten mdglich ist, konnte ich bei meiner
Feldforschung, nur einen Einblick in einen bestimmten Lebensbereich erhalten, da der All-
tag der Menschen stark durch ihre Arbeit und ihr soziales Leben bestimmt und strukturiert
wird und es wenige Méglichkeiten und Termine gab, ihnen in diesem Umfeld zu begegnen
(Baumgértner 2009: 125-126). Diese Form der Feldforschung, bei der der Forscher Termine
ausmacht und einen Einblick in ein umgrenztes Feld erhilt, kann (ironisch) als »anthropo-
logy of appointment« bezeichnet werden (Hannerz 2006: 34). In meinem Fall war es primar
das religiose Leben der Menschen, das mir zugdnglich war. Doch das Phdnomen religioser
Gemeinschaften, die in der Diaspora angesiedelt sind, bietet den Vorteil, besonders im Wes-
ten angesiedelte Religionen wie das Christentum oder das Judentum vor Ort zu untersuchen,
anstatt sich auf eine Analyse von Texten zu beschranken (Smart 1987: 289). Obwohl mein
Einblick sich hauptsachlich auf das religiose Leben konzentrierte, verwischte sich zusehends
die Grenze zwischen Daheim und dem Feld, da ich mit meinen Gesprachspartnern tiber
das Telefon und E-Mails sowie soziale Netzwerke wie Facebook verbunden bleiben konnte
(Caputo 2000: 26).

Ein weiterer Unterschied zwischen der klassischen Feldforschung und einer Ethnogra-
phie daheim ist, dass ich mich bereits wiahrend der Feldforschung in unterschiedlichen Berei-
chen bewegte —im Feld, aber auch an meinem Arbeitsplatz oder im privaten Umfeld —und so

1  Diese Information stammt von der Webseite der Stadt Frankfurt am Main (http://www.frankfurt.de/ sixcms/
detail. php?id=3745&_ffmpar[_id_inhalt]=101894, 28.11.2011).
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den vorhandenen sozialen Beziehungen und Verpflichtungen noch eine weitere Dimension
hinzugefiigt wurde (Caputo 2000: 2627, Muir 2004: 197). Da meine Arbeitsstelle eine Zeit
lang in Frankfurt lag, begegnete ich meinen Gesprachspartnern auch auf dem Weg zur Ar-
beit oder auf meiner Arbeitsstelle, da diese mit dem Wohnort der Gemeindepriester zusam-
mentfiel.

An dieser Stelle sei noch auf eine weitere Besonderheit einer anthropology at home hinge-
wiesen: Nach einiger Zeit im Feld liefen die Erhebung und Deutung der Daten, aber auch die
Verdnderung der Forschungsfrage, die Literaturrecherche und der Schreibprozess parallel ab,
so dass ich das Thema nach und nach einkreiste und sich das Ende meiner Feldforschung
abzeichnete (Molbert 2005: 57-58, 64). Ungeachtet des Ortes, an dem die Feldforschung
durchgefiihrt wird, liegen die Stidrken der ethnologischen Feldforschung in der Konzent-
ration auf die Lebenswelt der Erforschten sowie dem Fokus auf die lokalen Details und die
menschliche Dimension sozialer Prozesse (Caputo 2000: 19, Muir 2004: 187, Wassmann 1998:
18). Damit ist eine Ethnologie daheim keine abgespeckte Version einer qualitativ orientierten
Soziologie.

Da in der Lebenswelt der Gemeindemitglieder ihr Glaube eine wichtige Rolle spielt, in
der akademischen Welt die Erforschung christlicher Gruppierungen zum Teil aber kritisch
hinterfragt wird, wurde ich von beiden Seiten auf meinen eigenen Glauben angesprochen.
Auf diese Frage antwortete ich zumeist, dass ich evangelisch und Tochter eines Pfarrers sei.
Hintergrund dieser Fragen in der Ethnologie ist ihr angespanntes Verhaltnis zum Christen-
tum, das sich erst in der vergangenen Dekade dnderte. Ethnologen sehen und sahen die Arbeit
der christlichen Missionare als zerstorerisch an und stuften die Verkiindung »der Wahrheit«
durch Missionare als ethnozentrisch ein (van der Geest 2011: 257).2 Bereits Malinowski ([1922]
2002: 4, jt) hatte eine kritische oder zumindest ambivalente Haltung gegeniiber Missionaren,
die sich in den »Argonauts of the Western Pacific« offenbart, wobei seine Formulierungen
auch strategisch als Abgrenzung gegeniiber Missionaren und Grundsteinlegung fiir seine
Methode gelesen werden miissen:

Informations which I received from some white residents in the district, valuable as it was
in itself, was more discouraging than anything else with regard to my own work. Here
were men who had lived for years in the place with constant opportunities of observing
the natives and communicating with them, and who yet hardly knew anything about
them really well. [...] And they were for the most part, naturally enough, full of biased and

2 Der Ethnologe und Missionar van der Geest fithrt in seinem Artikel Shifting Positions between Anthropology, Re-
ligion and Development: The Case of Christianity die Ahnlichkeiten und Unterschiede zwischen Missionaren und
Ethnologen aus (van der Geest 2011: 259, 264, van der Geest 1990: 588). Diese Ambivalenz hat sogar Eingang in
die Medien gefunden; dies zeigt ein Artikel der L.A. Times vom 04.01.1995 Two Bitter Rivals Try to Resolve Differ-
ences: Culture: Missionaries and anthropologists share growing concerns about human rights and indigenous peoples in
undeveloped countries (http://articles.latimes.com/1995-02-04/local/me-27846_1_human-rights (26.01.2012).

Aus Sicht der Theologie sind die Publikationen des Theologen Balz (1986, 2009: 13-18) zu nennen, der von der
Zusammenarbeit von Theologen und Ethnologen an der HU Berlin in der Afrikanistik berichtet, zum anderen
aber auch auf die Differenzen zwischen den Fachern eingeht.
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prejudged opinions inevitable in the average man, whether administrator, missionary, or
trader.?

Bekannterweise gefdhrlich und gefahrlich bekannt: So wurde das Christentum lange Zeit in
der Ethnologie wahrgenommen. Umso mehr miissen Ethnologen, die einer (urspriinglich)
christlich gepragten Kultur entstammen, sich eine Offenheit gegentiber dem Untersuchungs-
gegenstand bewahren und die Annahme beiseitelegen, bereits im Vorfeld zu wissen, was
christliche Erfahrungen, Praktiken oder Glaubensinhalte sind (Cannell 2006: 3, 5, 7, 30).

Neu war fiir mich insbesondere der Lobpreis und das Zeugnisablegen, zwei fiir charis-
matische und pentekostale Gruppierungen typische Praktiken. Doch indem ich mich auf das
Singen, Tanzen, Klatschen und viele weitere Praktiken einlief3, vertiefte sich mein Verstandnis
der religiésen Erfahrungen und Praktiken der Gemeindemitglieder (Massiere 2007: 2). Die
meisten Abldufe der Messe hingegen waren mir durchaus vertraut, da sie nach dhnlichen
Schemata wie evangelische Gottesdienste ablaufen. Mehr Schwierigkeiten hatte ich dabei, die
Strukturen des Gebetstreffens wiederzuerkennen, doch manche Aspekte waren mir dennoch
bekannt (Droogers 2003: 268). Da ich in einem evangelischen Pfarrhaus grofd geworden bin,
waren mir die Bibelstellen und -geschichten geldufig, die in der Messe und im gawain vorge-
lesen wurden und auf die die Gemeindemitglieder in unseren Unterhaltungen zu sprechen
kamen. Zum Teil vergafien sie sogar, dass ich nicht katholisch bin. Beispielsweise nahm ich
an Rosenkranzgebeten teil und sollte einen Teil des Rosenkranzes vor den anderen Frauen
beten. Da ich mit den Formulierungen und dem gesamten Ablauf nicht vertraut war, geriet ich
immer wieder ins Stottern, bis sich eine der Frauen daran erinnerte, dass ich nicht katholisch
war, und mir einen Zettel mit dem Text zum Vorlesen gab.

Andere Erfahrungen des Fremdseins oder sogar Befremdens waren fiir mich noch auf-
schlussreicher. Ich nahm am Catholic Life in the Spirit Seminar teil, dem Initiationsritual El
Shaddais, das in der Taufe des Heiligen Geistes kulminiert. Wie in Kapitel 5 noch néher be-
schrieben wird, war die Stimmung duflerst emotional und, wie es mir schien, beinahe aufSer
Kontrolle. Doch besonders diese Erfahrung der fehlenden Kontrolle eréffnete mir letztendlich
einen Zugang, da die Mitglieder El Shaddais wiahrend der Taufe im Heiligen Geist und dem
Heilungsgebet genau diese Selbstkontrolle aufgeben miissen, um die Prasenz des Heiligen
Geistes zu erleben.

Obwohl ihr Glaube fiir das Leben der Gemeindemitglieder eine bedeutende Rolle spielt,
versuchten sie mich nicht zu missionieren und zu einem offiziellen Beitritt zu El Shaddai zu

3 Malinowskis (1922, 2002) ambivalente Haltung gegeniiber Missionaren wird auch an anderen Stellen (5, 25,
363) deutlich, in denen er ihnen beispielsweise einen grofien Wissensschatz oder einen amiisanten Schreibstil
zubilligt, aber ihre Meinungen kritisiert. Die einzige Ausnahme bildet sein Freund, der Missionar M. K. Gil-
mour. Im Laufe der Zeit dnderte sich Malinowskis Einstellung gegeniiber Missionaren, so dass er auch mit ih-
nen zusammenarbeitete, da er im Wettbewerb mit anderen Ethnologen um Gelder der Rockefeller Foundation
stand (Pels 1990: 87-88). Dahingegen argumentiert Gluckman (1963: 243), dass die Methode der Feldforschung
bedeutsam sei, aber zu einer Abwertung von ethnologischen Arbeiten von den Lehnstuhlethnologen wie Levy-
Bruhl, Frazer oder Tylor gefiihrt habe, deren theoretische Arbeiten er sehr schatzte. Auch andere Ethnologen
gehen auf die Voreingenommenbheit von Reisenden, Handlern und Missionaren ein, die sich in deren Berichten
widerspiegelt, aber auch auf deren Wunsch, die Menschen zu d@ndern. Dabei erscheinen Handler und Reisende
weniger bedrohlich als Missionare, mit denen sich die Ethnologen im Wettstreit um eine professionelle Identitt
befinden (Pels 1990: 86).
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bewegen. Anders als manch andere pentekostale und charismatische Bewegung spricht El
Shaddai hauptsdchlich Filipinas und Filipinos an. Wenn Personen an Veranstaltungen EIl
Shaddais teilnahmen, die nicht philippinisch waren, waren es meistens die Partner der phi-
lippinischen Mitglieder.

Beziehungen im Feld — das Feld als Beziehung

Nicht zuletzt durch die Writing Culture Debate, die ihren Héhepunkt in der Publikation des
Buches Writing Culture: The Poetics and Politics of Ethnography (Clifford & Marcus 1986) fand,
werden die Bedingungen der Forschung — das heifst die Personlichkeit des Forschers, seine
Beziehung zu den Akteuren im Feld sowie seine Methoden — zunehmend offengelegt.

Zu Beginn meiner Feldforschung waren meine wichtigsten Ansprechpartnerinnen Aleta,
die Gemeindeleiterin, und Rowena, eine Frau aus der Gemeinde. Durch Krisen und Streitig-
keiten in der Gemeinde, die in Kapitel 3 naher erldutert werden, zog sich Aleta eine Zeit lang
von El Shaddai zurtick. Die Krise der Gemeinde schien bald auch zu einem Problem fiir meine
Feldforschung zu werden, da ich zum einen befiirchtete, dass sich die Gemeinde und damit
auch mein Feld auflésen konnte. Zum anderen war Aleta, meine Tiiroffnerin, eine Zeit lang
auch fiir mich nicht mehr ansprechbar, da sie sich zeitweise von El Shaddai fernhielt. Hinzu
kam, dass auch Rowena aus Griinden, die mir bis heute nicht bekannt sind, den Kontakt zu
mir abbrach. Zu Anfang hatte sie mir vieles von sich und iiber El Shaddai erzahlt, mir den ga-
wain iibersetzt und mich wihrend des Catholic Life in the Spirit Seminar als Ubernachtungsgast
zu sich nach Hause eingeladen. Trotz dieser Probleme entwickelten sich zu anderen Mitglie-
dern El Shaddais wie beispielsweise Henry und Esther gute Beziehungen. Immer wieder ein-
mal sprachen sie und andere Personen mich an, wie weit ich mit meiner Arbeit sei, und Joseph,
ein weiteres Mitglied, schlug mir vor, mich auch mit dem Islam zu befassen.

Methoden

Wihrend meiner Feldforschung von Januar 2008 bis Januar 2010 liefen mich die Mitglieder
El Shaddais nach und nach an ihrem Leben teilhaben. Neben den Messen und dem gawain
nahm ich an Gemeindefesten, Ausfliigen, Familienfeiern und Feiern wie der Fiesta Filipina
teil. Die in dieser Zeit gewonnenen Daten basieren primér auf den Methoden der teilneh-
menden Beobachtung, in die neben informelle Gesprache auch semistrukturierte Interviews
eingebettet waren. Weitere Informationen stammen aus E-Mail-Kontakten mit verschiedenen
Institutionen und Informanten sowie Unterlagen aus Archiven, Mitschriften und Gedéacht-
nisprotokollen (Hermann & Réttger-Rossler 2003: 7). Da El Shaddai ein multimediales und
multilokales Phanomen ist, beziehe ich zudem Daten meiner Feldforschung auf den Philippi-
nen sowie von der Webseite El Shaddais und seinem Auftritt im sozialen Netzwerk Facebook
mit in die Analyse ein.

Im Rahmen der teilnehmenden Beobachtung nahm ich insbesondere am Heilungsgebet
oder dem Catholic Life in the Spirit Seminar aktiv teil, ab und an war ich auch nur »stille Be-
obachterin« der Geschehnisse (Knipper & Wolf 2004: 67). Da ich an diesen Ritualen und Ab-
ldufen als normale Teilnehmerin mitgemacht habe, habe ich »andere Aspekte besonders gut
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und andere schlechter beobachtet, als es beispielsweise in der Rolle der Heilenden méglich
gewesen ware (Knipper & Wolf 2004: 67, jt). Durch die wahrend der teilnehmenden Beob-
achtung und durch andere Methoden gewonnenen Daten war es mir moglich zu verstehen,
wie die Akteure Fiirsorge und Selbstsorge wie auch Gesundheit und Krankheit sozial und
kulturell konstruieren, diesen Erfahrungen und Prozessen Sinn verleihen und sich selbst als
Handelnde in einer Beziehungswelt erfahren (Csordas et al. 2010: 39, Sirota 2010: 95).

Nach neun Monaten war ich Teil dieser Beziehungswelt geworden und hatte gentigend
Vertrauen aufgebaut, so dass ich mit den semistrukturierten Interviews beginnen konnte.
Denn um Fragen zum privaten Leben, Sorgen, Hoffnungen, Krankheit und Gesundheit zu
stellen, ist ein Vertrauensverhéltnis wichtig; dies gilt auch angesichts des Umstandes, dass
manche der Migranten keine Aufenthaltsgenehmigung fiir Deutschland haben (Lauser 2003:
66, Knipper & Wolf 2004: 64). Dies deckt sich auch mit Pe-Pua & Protacio-Marcelinos For-
mulierung (2000: 57): »you will know that it is very important to spend time establishing rap-
port, letting them interview« you first«. Vor einem Interview habe ich mein Gegeniiber tiber
die Fragestellung informiert und angeboten, nach dem Interview Riickfragen zu stellen. Die
Fragen des semistrukturierten Interviews dnderten sich im Laufe der Forschung, da die Aus-
wertung bereits bestehender Interviews zu neuen oder veranderten Fragen fiihrte. Teilweise
beruhten meine Fragen auch auf dem Studium der Literatur, die ich in einigen Féllen an meine
Forschungsfrage anpasste. Als ein Beispiel sei auf die Interviewleitfiden von Eichler (2008:
315-320) verwiesen.

Die Interviews habe ich an verschiedenen von den Interviewpartnern vorgeschlagenen
Orten gefiihrt. Sie dauerten eine bis drei Stunden. Befragt wurden sowohl Frauen als auch
Miénner, um festzustellen, ob es Unterschiede bei den Geschlechtern gibt. Weitere soziode-
mographische Daten, die fiir die Analyse wichtig sind und die ich erfasst habe, sind die phil-
ippinische Herkunft, Familienstand, Alter und Ausbildung.

Die Interviewpartnerinnen und -partner habe ich auch zu Beginn der Feldforschung,
als mein Forschungsschwerpunkt mehr auf dem Thema Gesundheit lag, nicht wegen ihres
Gesundheitszustandes ausgewdhlt, da »die Kriterien hierfiir weder offensichtlich noch un-
problematisch« sind (Faltermaier 1994: 187). Vielmehr sprach ich Personen an, zu denen ich
ein Vertrauensverhdltnis aufgebaut hatte. Manche von ihnen hatten kein Interesse an einem
Interview, andere wiederum gaben bereitwillig Auskunft. Zum Teil gehorten meine Ge-
sprachspartner der Leitung der Frankfurter El Shaddai-Gruppe an, zum Teil waren sie reine
Gemeindemitglieder. Alle Interviewten waren Erwachsene, da dies zum einen die vorherr-
schende Altersstruktur der Frankfurter Gemeinde ist und zum anderen diese Lebensphase
erwarten ldsst, dass sich die Menschen bereits mit dem Thema auseinandergesetzt und eigene
Erfahrungen damit gemacht haben (Borgetto & Kalble 2007: 83, Faltermaier 1994: 189). Das
semistrukturierte Interview war in eine biographische Fragestellung eingebettet, um erstens
Einblicke in die Migrationsgeschichte zu erhalten, um zweitens Informationen tiber ihre Ein-
stellung zu El Shaddai zu bekommen und drittens etwas tiber die Bedeutung von Gesundheit
sowie Fiirsorge und Selbstsorge im Kontext des Lebens der Interviewpartner zu erfahren (Fal-
termaier et al. 1998: 314).

Die Namen meiner philippinischen Interviewpartner, die El Shaddai angehoren, sind
Pseudonyme. Die Wahrung der Anonymitét der Befragten ist mir wichtig, da einige unter
den Mitgliedern El Shaddais undokumentierte Migranten sind. Aus demselben Grund sind
manche der abgedruckten Einladungen zu Veranstaltungen und Teilnahmebestétigungen
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so bearbeitet, dass die Namen der Personen fehlen. Auch die Namen der Kirchen St. Klara
und St. Xaver sind Pseudonyme. Viele Textstellen aus den transkribierten Interviews habe
ich wortlich itbernommen, um Authentizitdt herzustellen und um den sehr schonen sprach-
lichen Bildern gerecht zu werden. An einigen Stellen habe ich Textpassagen der besseren
Lesbarkeit willen gegldttet, dennoch sind sie an anderen Stellen von Grammatikfehlern
beziehungsweise gebrochenem Englisch oder Deutsch durchsetzt. Die Wiedergabe solcher
Interviews steht in einem Spannungsfeld: Auf der einen Seite gilt es, die Interviewpartner
vor Fehleinschédtzungen zu schiitzen, auf der anderen Seite ist es wichtig, der Stimme des
Befragten und seiner Personlichkeit Raum zu geben (Baumgartner 2009: 140-141, Lauser
2004: 109-110).

An diese Fragestellung schliefit sich auch das Problem der Représentation der Daten an.
Insbesondere bei der Darstellung religioser Erlebnisse, die Menschen anderer oder keiner Re-
ligionszugehdrigkeit als fremdartig erscheinen kénnen, geht es darum, diese so einfiihlsam
und —wenn auch subjektiv gepragt — genau zu beschreiben, dass der Leser diese Erfahrungen
verstehen kann. Durch die bewusste Auswahl von Interviewpassagen und Beschreibungen
der teilnehmenden Beobachtung sowie deren ethnographische und theoretische Kontex-
tualisierung kann vermieden werden, dass die Erfahrungswelten dieser Glaubigen als aus-
schliefllich exotisch, fremd und unverstandlich eingeordnet werden. Eine sensible Beschrei-
bung und Interpretation solcher Daten ist aus zwei weiteren Griinden wichtig. Erstens gilt
es, aus Griinden der Forschungsethik sowohl die Informanten als auch die Ethnologen vor
rechtlichen Konsequenzen der Forschung zu schiitzen. Besonders bei Feldforschungen in den
klassischen Gebieten der Ethnologie haben sich hier immer wieder Probleme ergeben, wenn
sensible Wissensgebiete wie beispielsweise die Frage nach Landrechten beriihrt wurden
(Baumgértner 2009: 139, Wassmann 1998: 17). Der zweite Grund ist persénlicher: Wie bereits
zu Eingang erwdhnt, haben mir die Mitglieder El Shaddais Einblick in viele Bereiche ihres
Lebens gewdhrt, Erfahrungen des Leids und der Freude mit mir geteilt, sich mir gegentiber
geoftnet. Fiir dieses Vertrauen bin ich sehr dankbar und diesem Vertrauen mochte ich mit
Respekt begegnen.

Die Mitglieder El Shaddais erwdhnten in den Gesprachen und Predigten Stellen aus der
Bibel. Die Bibelzitate, die ich verwende, sind der Lutherbibel in der Revision von 1984 entnom-
men, wofiir ich mich aus vier Griinden entschieden habe. Erstens hatte ich keinen Zugang zu
den Bibeln, die die Mitglieder El Shaddais im gawain nutzten. Zweitens verwenden sie privat
verschiedene Fassungen der Bibel. Zum Beispiel erhielt ich zwei Bibeln von ihnen als Ge-
schenk und Leihgabe: The Holy Bible. New International Version der International Bible Society
und die New American Bible. Drittens sind mir die Texte der Luther-Bibel am vertrautesten, da
sie die in Deutschland am weitesten verbreitete Fassung ist. Viertens stellt diese Arbeit keine
Exegese der Bibel dar. Vielmehr nutzen die Mitglieder El Shaddais Bibelzitate, um ihre An-
sichten zu untermauern oder Predigten darauf aufzubauen, so dass die exakte Wortwahl der
Bibelstellen nicht so wichtig ist.

Die folgenden Kapitel stellen die Ergebnisse der Feldforschung vor. An manchen Stellen
bilden sie die Vielstimmigkeit und Heterogenitat des Feldes sowie die Widerspriiche, Konflik-
te und Krisen im Leben meiner Gesprachspartner ab. Damit zeichnen sie ein moglichst um-
fassendes und realitdtsnahes Bild ihres Lebens (Abu-Lughod 1991: 152-154, Fox 1991: 7). Wie
sich zeigt, sind meine Gesprachspartner aus einer Vielzahl an Griinden nach Deutschland
gekommen. Sie finden in der El Shaddai eine Heimat fern ihrer Heimat vor, innerhalb de-
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rer sie Fiirsorge und Selbstsorge leben, wobei die narrative und erlebensorientierte Theologie
El Shaddais, das reichhaltige Repertoire an Ritualen und die Hilfestellung durch das soziale
Netzwerk in ihrem Leben eine wichtige Rolle spielen.
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